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Los muchos estudios consagrados a la leyenda de Mahoma en el medievo han prestado poca atención a la versión que sobre el particular ofrece Lucas de Tuy († 1249) al comienzo del libro III de su Chronicon Mundi, en la sección que afirma haber tomado de cierta continuación de las crónicas de Isidoro compuesta por el arzobispo toledano Ildefonso​[1]​. Aquella, sin embargo, presenta algunos detalles poco comunes en relación con  las tradiciones sobre la vida del profeta más corrientes en su época, y el examen de éstos podría arrojar alguna luz sobre la naturaleza de las fuentes utilizadas por el Tudense, así como ilustrar el particular tratamiento que les aplicó. En el presente estudio trataré de aclarar en la medida de lo posible algunas de estas cuestiones. 
Según don Lucas, inmediatamente después de las victoriosas campañas del emperador Heraclio contra los persas, en medio del creciente descontento de los pueblos de Oriente por la sumisión a los bizantinos, apareció un alborotador llamado Mahumet que, sirviéndose de sus grandes dotes suasorias y de ciertos prodigios debidos a las artes mágicas, exhortó a los árabes a no someterse a ningún pueblo extranjero, pues Dios habría de proporcionarles un guía benévolo originario de su propia nación. Aquellos dieron crédito a sus palabras, lo proclamaron profeta y rey, y poco a poco abandonaron la fe católica para adherirse a sus doctrinas. Este personaje, perteneciente al linaje de Ismael, fue en su juventud un comerciante perspicaz que, en el curso de sus viajes por Egipto y Palestina, frecuentaba la compañía de judíos y cristianos, sobre todo la de un monje antioqueño amigo de la superstición llamado Johannes, de quien aprendió algo del antiguo y el nuevo Testamento, pero de modo superficial y en sentido erróneo. Con ocasión de una estancia en la región de Corozania, consiguió seducir a Cadiga, la soberana del lugar, que había quedado impresionada por la belleza y la elocuencia del joven, y llegó a convencerla de que él era el Mesías cuyo advenimiento esperaban los judíos. Efectivamente, tanto los judíos como los árabes venían de todas partes a escucharlo. Para ellos componía Mahumet leyes nuevas apoyadas por testimonios corruptos extraídos de ambos Testamentos, y les instaba a que castigasen a espada a cualquiera que viniese a predicarles cosas distintas. Viendo Cadiga que Mahumet contaba con el respaldo de judíos y sarracenos por igual, lo tomó como esposo confiriéndole la dignidad real. Durante un tiempo Mahumet ejerció como tal, realizando hechos de armas valerosos, pero enseguida comenzó a sufrir ataques de epilepsia. Cadiga estaba apenada por haberse casado con un hombre que parecía poseído por los demonios, pero éste la consoló asegurándole que sus desmayos se debían a que, cada vez que el arcángel Gabriel se le aparecía para hablarle, como mortal que era, no podía resistir el resplandor de su rostro. A esto añadía algunos portentos obrados gracias a sus artes mágicas, pero también profecías que le inspiraba el diablo, transfigurado en ángel de luz. Entre estas se cuenta la que tuvo lugar en el inicio de su predicación, cuando Mahumet vino a Hispania y enseñó en Córdoba la doctrina de que Cristo había nacido de una virgen por obra del Espíritu Santo, pero no era dios. Cuando estas noticias llegaron a Isidoro de Sevilla, que a la sazón se encontraba de retorno a Hispania después de una visita a la curia romana, envió a sus adláteres a apresar a Mahumet, pero el diablo se le apareció a éste y le advirtió de que emprendiese la fuga hacia África y Arabia, donde su predicación habría de tener más éxito, como efectivamente sucedió. Una de las instituciones más notables de Mahumet fue la restauración de la secta de los Nicolaítas, discípulos del antioqueño Nicolás, uno de los siete diáconos apostólicos, a la que se refiere San Juan en el Apocalipsis. Hacia el año 618 Mahumet invade con sus ejércitos algunas regiones de Arabia, Siria y Mesopotamia, llegando a vencer a Teodoro, el hermano del emperador Heraclio. Tras esta victoria, toma Damasco y en esta ciudad, hasta entonces cristiana, establece su capital. Tales triunfos militares le otorgaron una aureola de divinidad, pero en el décimo año de su reinado Mahumet muere envenenado por un discípulo suyo llamado Albimor, que deseaba probar si era cierta la promesa que el maestro había hecho de resucitar al tercer día. De todos modos, Mahumet llegó a advertir antes de su muerte a sus acompañantes que recibiesen el perdón de los pecados mediante el bautismo. Estos esperaban, efectivamente, la resurrección prometida, pero cuando el hedor del cadáver se les hizo insoportable se retiraron dejándolo sin vigilancia. A los diez días Albimor lo halló despedazado por los perros. Él mismo recogió los restos  y les dio sepultura en Medina. Hasta aquí la noticia del Tudense.
Comenzaré por algunas observaciones de carácter general. En primer lugar, nuestro texto consiste, evidentemente, en un agregado de noticias legendarias entremezcladas con algunos datos bien fundamentados en la tradición musulmana, como son el matrimonio con la viuda Cadiga, la muerte por envenenamiento y la sepultura en la ciudad de Medina Rassul​[2]​, correctamente traducida por ciuitas nuntii. En segundo término, resulta llamativa la omisión de muchos detalles sobre la vida del profeta habituales en las crónicas u obras polémicas. Don Lucas no menciona, por ejemplo, a ninguno de los primeros seguidores de aquel, ni hace diferenciación alguna entre el período mecano y el medinés, como tampoco expone las principales doctrinas religiosas y disposiciones legales musulmanas, a excepción de la condición no divina de Jesucristo, y ni siquiera se molesta en narrar los falsos prodigios de Mahoma, a los que sin embargo alude, y que constituían un lugar común en este género de literatura. En tercer lugar, la presentación de la trayectoria del personaje resulta bastante desmañada y por momentos incoherente. Así, por ejemplo, al inicio se dice que aquel fue proclamado profeta y rey por la asamblea de los creyentes, pero luego se afirma que alcanzó la dignidad real gracias al matrimonio con Cadiga. También la introducción de la noticia del viaje a Hispania en los comienzos de su carrera parece traída por los pelos a propósito de la idea de la inspiración diabólica del personaje y, en todo caso, se compagina mal con las presuntas motivaciones políticas que lo habrían animado desde el principio. Si la primera de las incoherencias es hasta cierto punto disculpable, parece evidente que el párrafo sobre la venida a Hispania ha sido torpemente insertado por el Tudense en medio de un esquema biográfico más acorde con la imagen que los autores del medievo se hacían del profeta de los árabes. Reservaré, pues, el comentario de esta noticia para más adelante y pasaré a revisar los restantes detalles encausados.    
Mahoma es presentado de entrada como un comerciante perspicaz (prouidus​[3]​) diestro en el arte de la elocuencia y en las prácticas mágicas. Esta semblanza está, desde luego, muy alejada de la realidad histórica, pero también alberga sensibles diferencias con el retrato que solían ofrecer la mayor parte de los autores medievales de Oriente y Occidente. Estos últimos por lo general se atuvieron a lo que constaba sobre el particular en la crónica de Teófanes, conocida a través de la traducción latina de Anastasio bibliotecario (PG 108, 276b ss.) Según ésta, Mahoma fue, en efecto, un comerciante del linaje de Ismael, pero al servicio de la viuda Cadiga, de su misma tribu. Como era huérfano, en su juventud vivió en una gran precariedad, que sólo logró superar tras el matrimonio con su antigua señora. Además, lejos de la destreza en las artes mágicas y retóricas que le atribuye el Tudense, Teófanes insistía en que Mahoma era un iletrado. Es cierto que testimonios más acordes con el imaginario popular como son el poema de Embricon de Mainz Vita Machometis (†1077 según la datación de Cambier) o el de Gauthier de Compiègne Otia de Machomete (†1155), o la Vita atribuida al abad Adelphus (s. XII), presentan ya a nuestro personaje caracterizado como mago o, al menos, como simulador de prodigios, además de atribuirle esmerados discursos de carácter suasorio. De tono igualmente legendario, pero algo menos festivo, es la versión que presenta el prefacio a la traducción del Corán de Marcos de Toledo, concluida en 1210 (ed. D’Alverny, 260-268). Aquí encontramos a un Mahoma formado en el estudio de las bellas letras y en las artes matemáticas, que efectúa viajes a Siria y a Grecia para aprender el Pentateuco e instruirse en otros aspectos de la doctrina cristiana, y que, gracias a ciertos prodigios fingidos, pasa por mago ante sus seguidores. En fin, al margen de la cuestión de la destreza en las artes liberales y mágicas, estos textos presentan una articulación totalmente distinta de la biografía del profeta, pródiga en detalles novelescos y anacrónicos, razón por la que no creo que don Lucas los haya seguido directamente.
Más acorde con la versión de los hechos que transmite el Tudense es otra rama de la leyenda occidental de Mahoma a la que Daniel (30-31 y 37, n. 11) ha denominado the Corozan story, y que aparece recogida en varios testimonios cronísticos escalonados entre el siglo XII y el XIV, en concreto, las crónicas de Hugo de Fleury (†1124), Gerald of Wales (†post 1220) y Mateo Paris (†1259), el Speculum Historiale de Vicente de Beauvais († hacia 1270), la crónica de Martin Polonus (†1274), la Legenda Aurea de Jacopo da Voragine (†alrededor de 1298), la crónica de Andrea Dandolo (†1354), la Imago mundi de Jacopo da Aqui († alrededor de 1337), etc. Según estos, Mahoma, comerciante en mercancías preciosas y a la vez consumado mago, tras haber alcanzado ya un notable prestigio como profeta entre judíos y árabes, desposó a una dama de la provincia de Corozania, haciéndole creer que él era el Mesías que aguardaban los judíos. Tal matrimonio afianzó su poder y le dio el título de rey. Los detalles más singulares de esta tradición, a saber, la presentación de Cadiga como una mujer persa de la región de Corozania​[4]​ y la pretensión de que el matrimonio con ésta habría sido la culminación de la carrera política y religiosa de Mahoma en lugar de su punto de arranque, coinciden, como se habrá podido comprobar, con el contenido del texto que nos ocupa, pero yo no me atrevería a proponer ninguna de aquellas obras en particular como fuente del Tudense, pues las más difundidas como el Speculum Historiale​[5]​ o la Legenda Aurea, son posteriores a la fecha de conclusión del Chronicon Mundi, y la crónica de Hugo de Fleury quizás no estuviese a su disposición.
En el corpus de leyendas occidentales y bizantinas ocupa un lugar relevante en la formación y en la promoción religiosa de Mahoma la figura de un ermitaño hereje, arriano, nestoriano o jacobita, según las diferentes versiones, que instruyó a aquel de modo heterodoxo en los Textos Sagrados y en la doctrina cristiana, o bien disipó los recelos de Cadiga convenciéndola de que los ataques de epilepsia de su reciente marido se debían a las visiones del ángel Gabriel. Este personaje recibió diferentes nombres: Bahira, Sergio, Nestorio, Pelayo y Nicolás, según se lo asociase con los promotores de la herejía monotelita, de la Iglesia nestoriana, del pelagianismo o con el diácono apostólico institutor de la secta de los nicolaítas. El Tudense, que lo considera únicamente en su faceta de instructor, se refiere a él en términos bastante vagos, sin indicar su fe. Si el origen antioqueño aparece ya consignado por Pedro Alfonso (Dialogus ed. Mieth, p. 95) y, en fecha posterior al Tudense, por Da Voragine en la Legenda aurea​[6]​ (c. 177, p. 1263), el nombre de Johannes sólo cuenta con un precedente, hasta donde llegan mis conocimientos, me refiero a la Risâla del pseudo Al-Kindî traducida al latín en 1142 por Pedro de Toledo por encargo de Pedro de Cluny​[7]​. Testimonios ya mucho más tardíos hablan de diez socios de Mahoma, entre los cuales estarían el monje arriano Sergio, el nestoriano Iohannes, y un talmudista judío​[8]​.
Pasemos a la enfermedad del profeta. Ya Teófanes y los posteriores polemistas bizantinos habían puesto en relación los transtornos que padecía Mahoma en los momentos de la revelación, a los que hacen referencia las tradiciones musulmanas, con una supuesta  enfermedad epiléptica, punto de vista que la mentalidad positivista de ciertos historiadores ha venido manteniendo hasta tiempos recientes. La mayor parte de las autoridades occidentales que se hacen eco de esta tradición, comenzando por Guibert de Nogent (1052-1124), la cuentan en términos bastante uniformes. Al poco tiempo de su boda, Mahoma sufre un ataque de epilepsia. Cadiga se aflige sobremanera, al constatar que se ha casado con un enfermo o un poseso y piensa enseguida en repudiarlo, pero el eremita herético logra convencerla de que los violentos trances se deben a la visión de Gabriel, insoportable para los ojos de un mortal. De esta forma, la mujer no sólo recibe un consuelo momentáneo, sino la prueba definitiva de la condición profética de su marido. En cambio, en varios de los autores de la Corozan story, como también en el Tudense, la figura del monje está ausente en este punto del relato, y es el propio Mahoma el que excusa su enfermedad con el pretexto de las apariciones de Gabriel​[9]​. De todos modos, la idea de que las visiones del arcángel respondían a la aparición del diablo, transfigurado en ángel de luz, se repite en muchos otros autores, principalmente en los mozárabes del siglo IX, pero también, por ejemplo, en la crónica de Hugo de Flavigny​[10]​.
Otro punto interesante es la pretensión de que Mahoma restauró la secta de los nicolaítas, instituida por el diácono apostólico Nicolás, y maldita en el Apocalipsis (2,6). Esta conseja, desconocida entre los polemistas bizantinos, circuló, en cambio, desde muy pronto en el occidente latino, como prueba el testimonio de Pascasio Radberto (790-860) en su Comentario al Evangelio de Mateo​[11]​. Hacia el siglo XII el interés por esta secta se renovó, probablemente con motivo de las polémicas en torno a los desórdenes en materia sexual de la jerarquía eclesiástica, que a muchos les recordaban lo que se contaba acerca de los nicolaítas. En todo caso, es significativo el contraste entre la credulidad de don Lucas y el escepticismo de un personaje dotado de espíritu crítico y mejores fuentes de información como es Pedro de Cluny, quien, en su epístola 111, dirigida a Bernardo de Claravall y compuesta hacia 1143, se pronunció abiertamente contra la veracidad de estas fábulas, opinión que retoma unos sesenta años después Marcos de Toledo​[12]​. 
La noticia de las exitosas campañas de Mahoma contra los bizantinos y la toma de Damasco, donde instalaría la capital de su imperio, es un anacronismo muy difundido a lo largo de la historiografía medieval, ya presente en las crónicas arábigo bizantina (ed Gil: CSM, pp. 8-9) y en la mozárabe del 754 (ibidem, pp. 18-19). Esta última data el suceso explícitamente en la era  656, como el Tudense, por lo que cabe suponer que es ésta la fuente manejada.
Mayores incertidumbres depara la procedencia del relato de la muerte del profeta. Aunque para cada uno de los detalles que la integran pueden encontrarse precedentes, no conozco ningún otro texto que combine todos ellos en una secuencia narrativa semejante a la que ofrece el Tudense. El elemento más común es la promesa de la resurrección al tercer día o, en otros términos, de la ascensión a los cielos tras la muerte en alas de Gabriel, razón por la que Mahoma habría prohibido a sus seguidores dar sepultura a su cadáver. Se hacen eco de esto, entre otras obras anteriores al Chronicon Mundi, Eulogio de Córdoba (loc. cit.), el Diálogo de Pedro Alfonso (ed. Mieth, pp. 102-3) y la Risâla del pseudo al-Kindî (ed. Muñoz Sendino, p. 410). De las distintas causas de muerte narradas por los cronistas, la del envenenamiento resulta algo menos frecuente, aún siendo la canónica dentro de la tradición musulmana. En efecto, según ibn Ishaq (ed. Guillaume, 764-5), Mahoma habría fallecido a causa de una larga enfermedad provocada por el veneno que una bella mujer judía le habría ofrecido en una porción de carne. El pseudo al-Kindî (ed. Muñoz Sendino, p. 409) refiere este episodio, aunque sin relacionarlo directamente con la muerte del profeta. Sí lo hacen, pero de forma sucinta, el Liber denudationis traducido por Marcos de Toledo (ed. Burman, p. 336), Da Voragine (loc. cit. p. 1266) y otros autores ya muy posteriores al Tudense, como Riccoldo da Monte di Croce y Pedro Pascual. Ahora bien, ninguno de estos da como agente del envenenamiento al discípulo Albimor. ¿Encubre este nombre a ‘Umar, el segundo de los califas, quien, según ciertas tradiciones musulmanas (Ibn Hishâm II, 649-664), habría afirmado que Mahoma no había muerto, sino ascendido al cielo como Moisés? ¿o bien a al-‘Abbâs ibn ‘Abd al-Muttalib, tío del profeta que lo asistió en su enfermedad y tomó la iniciativa de darle sepultura? No sabría dar una respuesta segura a esta cuestión. 
Poco común es también la pretensión de que el profeta hubiese recomendado a sus seguidores en el lecho de muerte el sacramento del bautismo. No obstante, gracias al testimonio de Pedro Pascual, podemos hacernos una idea del origen de esta fantasía. En efecto, un hadiz cuya cadena de transmisión remonta a Aisha, la esposa del profeta, refiere que en la hora de su agonía éste solía refrescarse la cara y los miembros con agua, lo que ciertos cristianos interpretaron como un arranque, abortado por los demonios, de arrepentimiento y retorno a la fe cristiana​[13]​. 
El infamante detalle del cadáver descuidado y devorado por perros es también tradicional en los polemistas occidentales, apareciendo ya en el Liber apologeticus martyrum de Eulogio de Córdoba (ed. Gil, CSM pp. 485-6) y en el libro IV del Contra haereticos de Alain de Lille (PL 210, 428d), pero mucho menos común que la versión según la cual Mahoma mismo o al menos su cadáver fue devorado por una piara de cerdos, lo que brindaba una explicación fantástica para el precepto islámico de la abstinencia de la carne porcina​[14]​. Por último, es notable que el Tudense ubique correctamente en Medina el sepulcro del profeta, y no en la Meca, como muchos otros tratadistas,  y que no se haga eco en absoluto de la leyenda sobre la tumba suspendida en el aire por imanes, especie muy difundida a lo largo de la Edad Media y cuyo primer testigo conocido es Embricon de Mainz.  
Paso a comentar la noticia sobre la venida de Mahoma a Hispania, concretamente a Córdoba, donde habría predicado la naturaleza no divina de Cristo, hasta que hubo de huir, advertido por el diablo de que Isidoro había enviado a sus hombres a capturarlo. Ya al comienzo de mi exposición adelanté que este pasaje parece haber sido torpemente insertado en medio de un esquema narrativo coherente con las tradiciones comunes en occidente sobre la vida del profeta. En efecto, se diría que el enfrentamiento entre Mahoma e Isidoro constituye un capítulo de la hagiografía isidoriana más que de la polémica antimahometana. En todo caso, se trata de una tradición compleja y de orígenes oscuros. 
El testimonio más próximo al del Tudense y, con toda seguridad, su fuente inmediata en este punto, es una Vita Isidori, datable a fines del siglo XII y compuesta por un anónimo canónigo de la colegiata de San Isidoro de León​[15]​. En ella se cuenta cómo Isidoro, metropolitano de Sevilla, tras efectuar una activa campaña pastoral en todas las regiones de Hispania, emprendió un viaje a Roma a petición del propio pontífice. En la curia fue acogido con grandes honores y participó en un sínodo “con objeto de que, si se encontrase alguna cosa poca honesta o ambigua, fuese corregida con la ayuda del santísimo Isidoro”. Concluido el concilio, regresó a Hispania, haciendo un alto en la Narbonense, que a la sazón soportaba una grave sequía, para provocar una tormenta y realizar varias curaciones. En este punto precisamente se inserta la noticia sobre la expulsión de Mahoma que, lamentablemente, fue omitida por Arévalo en razón de su evidente falsedad. No obstante, que esta discurre en términos semejantes a lo que nos cuenta Lucas de Tuy se puede comprobar por la lectura de la Vida de Isidoro de Rodrigo Cerratense, que la sigue puntualmente​[16]​.
Pero la anónima Vita Isidori no es el único testigo de las tradiciones que vinculan a Mahoma con Hispania. Descartadas las burdas falsificaciones de época tardía atribuidas a Liutprando de Cremona y Mario Máximo que, en lo relativo al asunto que nos ocupa, parecen derivar precisamente del Tudense​[17]​, recordemos la historia del ídolo de Cádiz, construido por Mahoma mismo, según se afirma en el capítulo cuarto del Pseudo Turpín. Gran interés tienen asimismo unos textos, citados por D’Ancona (65-6), que se hacen eco de la venida de Mahoma a Hispania, pero en un contexto bien diferente. Se trata de ejemplos de cálculo cronológico contenidos en dos Artes Lectoriae compuestas ambas hacia los años 1086-7 por Aimericus de Angoulême y por el gramático Siguinus​[18]​. El cálculo de Siguino dice así: 
A Christo nato usque ad transitum Ocin, quem Saraceni Maumitum dicunt, quem Osius papa ad Hispanias direxit corrigendi gratia, anni sescenti decem. Inde ad nos anni quadringenti septuaginta octo (ed. cit. p. 124)
En similares términos expone Aimerico​[19]​:
Anno Christi DCVII obiit Ocin diaconus, quem Saraceni Maumitum uocant, qui ab Osio papa ad Hispanias missus legatione officii fungens, sed deceptus decepit, anni CCCCLXXVIII. Falluntur enim qui Nicholaum unum de VII primis putant. Inde usque ad nos anno Christi MLXXXVI, anni CCCCLXXIX (ed. cit. p. 141) 
Estas noticias guardan a buen seguro relación con el anónimo excerptum del libro de Metodio transmitido por el códice de Roda​[20]​. En él se cuenta como un tal papa Osius episcopus recibe del ángel del Señor el encargo de exhortar a la conversión a los apóstatas del desierto de Erribon, esto es, de Iathrib, la futura Medina. Osio muere en camino y encomienda la misión a uno de sus monjes llamado Ocim. Pero a este se le aparece el ángel maligno, que, haciéndose pasar por el ángel del Señor que se había dirigido a Osio, le ordena cambiar su nombre por el de Mohomad, y le insta a dirigirse a los sátrapas de Erribon con una fórmula árabe que, con ciertas deformaciones, viene a ser la de la profesión de fe islámica: “Allah es el más grande y Muhammad es su profeta.” 
Esta extraña historia parece un derivado lejano, no tanto de la Reuelatio Methodii de temporibus nouissimis editada por Sackur, como del apocalipsis sirio-árabe de Sergio-Bahira publicado por Gottheil y del que existe una versión latina algo diferente de las sirias y la árabe, que dio a conocer Levi della Vida. Según este apocalipsis, un monje llamado Ishoyyab (recensiones sirias) o Murhib (recensión árabe) encuentra en el desierto a un anciano monje llamado Sergio Bahira, que le cuenta cómo, habiendo abandonado su convento por el desacuerdo con sus correligionarios a propósito del culto de la cruz, se dirigió al monte Sinaí. Allí un ángel se le apareció para mostrarle lo que habría de ocurrir desde el comienzo del reino de los ismaelitas hasta el juicio final. El texto sirio precisa que, una vez muerto Bahira, uno de sus discípulos llamado Hakim, completó el relato de su maestro en estos términos: habiendo recibido Bahira la orden de dirigirse a una zona del desierto árabe próximo a la ciudad de Yathrib, se encontró con el joven Mahoma, a quien animó a predicar el cristianismo a los árabes. Para dotarlo de un instrumento eficaz, compuso muchos pasajes del Corán, que Mahoma interpretó torcidamente, resultando de ello el nacimiento de una nueva fe enteramente distinta del cristianismo. 
Fácilmente se advierte que el Hakim sirio debe ser el mismo nombre que el Ocim del códice de Roda y el Ocin de las Artes citadas por D’Ancona. Pero resulta difícil extraer alguna conclusión segura de la confrontación entre estos textos, pues las versiones contenidas en cada uno de ellos resultan oscuras tanto por su origen como por su interpretación​[21]​, y tampoco casan bien entre ellas, aun a pesar de mostrar indudables puntos de conexión. Quizás a lo largo de la difusión de la leyenda del apocalipsis sirio en occidente se fundieron y confundieron en primera instancia las figuras de los dos discípulos de Bahira, Hakim y Mahoma, manteniéndose por lo demás una secuencia narrativa similar: por mandato divino un monje es enviado a la soledad del desierto árabe a predicar el cristianismo a los idólatras. Muere sin cumplir su cometido y uno de sus discípulos (Hakim, que luego cambiará su nombre por el de Mahoma) recibe la encomienda de continuar la misión, pero, bien por haber comprendido mal las enseñanzas del maestro, bien seducido por un ángel maligno, traiciona ese mandato y se convierte en el fundador de la religión islámica. En Hispania la leyenda siria debió de circular al menos desde finales del siglo X, recibiendo color local con esa curiosa identificación del prelado misionero con Osio de Córdoba, quizás debida, como sugiere Díaz (1970: 162), al recuerdo por parte de la Iglesia hispana de la supuesta claudicación del obispo Osio ante los obispos arrianizantes en el concilio de Sirmio (a. 357​[22]​). 
Así pues, desde finales del siglo X parece haber tenido difusión dentro y fuera de la Península una o varias tradiciones que ponían en relación a Mahoma con Hispania en los momentos iniciales de su carrera. Partiendo de esta base, así como de los sincronismos que las crónicas ofrecían entre la predicación de aquel y el episcopado de Isidoro, el anónimo canónigo leonés habría ideado el episodio del enfrentamiento entre ambos con evidentes fines hagiográficos. Por su parte, el Tudense no se resistió a incluir a contrapelo esta noticia en un su Chronicon Mundi, dentro de una sección en la que aparecen otras ficciones destinadas precisamente a encumbrar la figura de Isidoro. 
A la luz de estas consideraciones, cabe concluir que Lucas de Tuy presenta un retrato de Mahoma en sintonía con el que ofrecen la mayor parte de los cronistas contemporáneos, aunque poco interesado por los aspectos dogmáticos y relativamente parco en detalles de corte novelesco. No es fácil precisar al detalle cuáles habrían sido sus fuentes librescas, puesto que las noticias de corte legendario circulan tanto por vía escrita como por vía oral, y tienden a asentarse en la memoria del cronista, donde se funden con otras tradiciones y se reelaboran en nuevos planteamientos narrativos. No obstante, me parece seguro, al menos, el conocimiento de la Vida de Isidoro leonesa, la crónica mozárabe del 754, la Vida de Mahoma copiada por Eulogio en el Liber apologeticus y algún derivado de Hugo de Fleury, si no la propia obra de éste. 
Ahora bien, en la primera mitad del siglo XII habían salido a la luz en Hispania fuentes de información más solventes, como el Diálogo de Pedro Alfonso o las traducciones de la Colección Toledana promovidas por Pedro de Cluny. El Tudense probablemente las conoció, pues, como hemos visto, algunos de los detalles más singulares de su semblanza de Mahoma coinciden con los que dan aquellas, pero prefirió atenerse a la versión general de los hechos que habían transmitido otros cultivadores del género de la crónica universal, como Hugo de Fleury. En todo caso, la principal novedad que aquel aporta es la forzada inclusión en el marco cronístico de una tradición hagiográfica local, como es la venida de Mahoma a Hispania y su expulsión por Isidoro. Los motivos que lo animaron a ello fueron varios. Por una parte, hay que contar con ese interés del Tudense por poner de relieve el protagonismo de Hispania en el devenir universal, que lo lleva al extremo de defender la patria hispana de Aristóteles. Sin duda pesó también su devoción  isidoriana y el respeto a una tradición que había emanado de la propia Colegiata de León. Como señalan Linehan (1993: 357-69) y Henriet (2000: 76-77), la anónima Vita Isidori y los textos del Tudense son buenos ejemplos del uso político de la hagiografía en el reino de León, cuya capital había quedado desplazada ante la pujanza de Castilla y el prestigio de los centros religiosos y culturales de Toledo y Compostela. Tras el traslado de las reliquias del santo en 1063, esta ciudad se sintió depositaria de un símbolo activo de la ortodoxia católica parangonable al sepulcro de Santiago en Compostela, y por ello los canónigos leoneses se esforzaron por potenciar la figura de Isidoro como baluarte contra las sucesivas herejías que conoció Hispania, llegando incluso a postular su influencia activa en determinados episodios de la Reconquista.
Pero acaso existiese aún una tercera razón. Inmediatamente antes del resumen biográfico sobre Mahoma, don Lucas afirmaba que a la muerte de Isidoro ocupó la sede episcopal de Sevilla un griego llamado Theodisclo​[23]​. Este corrompió los libros de medicina y ciencias naturales del santo hispalense, haciendo que los tradujese al árabe un moro llamado Avicena. No contento con ello, predicó doctrinas adopcionistas, razón por la que fue depuesto por un sínodo convocado al efecto. Tras esto, el rey Chindasvinto lo condenó al exilio y trasladó la primacía de la Iglesia hispana de Sevilla a Toledo, amparándose en un privilegio del papa según el cual el primado podría corresponder a Sevilla o a Toledo, según lo estableciese el rey y los obispos hispanos. Por su parte, Theodisclo marchó a Arabia, donde se unió a los mahometanos. Linehan (1993: 376-80 y 2000: 102-5) ha demostrado que este episodio, inédito hasta entonces, constituye una artera invención del Tudense para poner en evidencia que hasta la muerte de Isidoro el Primado de la Iglesia hispana estaba en Sevilla, y que su traslado a Toledo respondía a contingencias históricas concretas, cuya resolución canónica no excluía un posible retorno a Sevilla. La fabulación, claro está, ganaba en autoridad desde el momento en que era atribuida a un obispo toledano del siglo VII, como es Ildefonso. Pues bien, la narración a renglón seguido de la supuesta expulsión de Mahoma por Isidoro encaja, a mi modo de ver, con este planteamiento y, dentro de su extravagancia, le confiere un grado mayor de coherencia interna. Al fin y al cabo, la corrupción de los libros de Isidoro y la defensa de las doctrinas adopcionistas, que para muchos estaban próximas al credo islámico, habrían sido una forma de vengar la derrota de Mahoma por el hispalense. 
Para terminar, diré algo sobre la fortuna posterior de las noticias que he venido comentando. En primer lugar, es significativo el hecho de que éstas fueron desdeñadas por Rodrigo Ximénez de Rada, tanto en el De Rebus Hispanie, donde apenas se refiere al profeta musulmán, como en la Historia Arabum, más fiel a las tradiciones árabes. Únicamente el Toledano sigue a Don Lucas en mencionar en términos muy vagos al pérfido Theodisclo como responsable del traslado a Toledo de la Primacía (De rebus Hispanie II,21), y esto con objeto de combatir al  Tudense con sus propias armas, a sabiendas del carácter apócrifo de la noticia​[24]​. Más crédito les concedieron los redactores de la Primera Crónica General, donde aparecen recogidas puntualmente en los capítulos 478, 487 y 494, aunque entremezcladas de forma poco coherente con lo que sobre el particular escribió el Toledano en su Historia Arabum. De la obra alfonsí, finalmente, pasaron al De praeconiis Hispanie de Gil de Zamora (ed. De Castro, p. 73) y a varios compiladores posteriores como Juan Vaseo, Alfonso Morgado y Juan Gerundense. No obstante, contra la veracidad de las mismas ofrecieron ya argumentos contundentes Ambrosio de Morales, Nicolás Antonio, Padilla, Mariana y Flórez​[25]​.
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^1	  Sobre esta atribución, patentemente falsa, volveré más adelante.
^2	  Esta es la lectura del manuscrito: León, San Isidoro 20 (s. XIII) según amablemente me ha indicado la doctora Emma Falque, que tiene a punto una nueva edición de esta obra. La de Mariana, publicada por Schott, da la lectura Ruphul, transcripción deficiente del término árabe y que no viene atestiguada por ninguno de los códices más antiguos.
^3	  El adjetivo recuerda a los que aplica a Mahoma  la Crónica arábigo-bizantina: prudens admodum uir et aliquantorum futurorum prouisor gestorum. (ed. Gil, CSM 13,  p. 9)
^4	  Según Guibert de Nogent, esta región, perteneciente en su época al reino persa, está situada en las estribaciones del Cáucaso: dicunt autem quidam terram circa Caucasum Corozaniam corrupto a rudibus apellari (Gesta Dei per francos, PL 156, 754a). No son fáciles de adivinar los motivos por los que se consideró a Cadiga y, en consecuencia, a Mahoma, reyes de Corozania. Tal vez en algún momento de la transmisión de la leyenda se confundió el nombre de esta región con el de la tribu de los Quraysh, a la que pertenecía Mahoma. A este respecto, es significativo que el glosador del Liber generationis Mahumet (ms. Paris, Bibl. Arsenal  1162, fol. 15r, col. 2, l. 8) consigne sobre la palabra Alchoras (=Quraysh) la anotación prouincia. Curiosamente, en la Vida de Mahoma de Adelphus (ed. Bischoff, p. 121) se cuenta que nuestro personaje desposó a la viuda del rey de los agarenos de Babilonia. 
^5	  La redacción del Speculum Historiale (concluido hacia 1254), de la que a su vez deriva la de la Legenda aurea, está muy próxima a la del Tudense en su parte inicial. Para dar una idea de las estrechas correspondencias entre ellas, baste una muestra: contigit ut Corrozaniam ingrederetur prouinciam, cuius prouinciae domina, quae Cadiga uocabatur, ut uidit iuuenem, primo in illius pulchritudine et eloquentia mente capta coepit diuersas species, quae secum Mahomet attulerat, contemplari, et ei familiarius adhaerere. Quam Mahomet caute incantationum suarum perstrinxit phantasmate, et astute paulatim coepit ducere in errorem, dicens ei quod esset Mesias quem uenturum expectabant Iudaei (CM, III, p. 54) contigit ut Corozaniam ingrederetur prouinciam, cuius prouiniciae domina Eadiga (sic) nominabatur, quae cum diuersas species quas secum Machomet attulerat miraretur, caepit ei praefata mulier familiarius adhaerere. Quam Machomet incantationum suarum praestrictam fantasmate caepit astu paulatim in errorem inducere, dicens ei quod ipse esset Messias quem esse uenturum adhuc Iudaei expectant (SH, 23, 39). Ahora bien, en el inicio de esta sección Vicente de Beauvais dice seguir precisamente a Hugo de Fleury. ¿Conocería el Tudense algún otro testimonio intermedio derivado de este último?
^6	  Por lo demás, el diácono Nicolás, fundador de la secta de los nicolaítas, era de Antioquía, como constaba en los Hechos de los Apóstoles 6,5: Nicolaum aduenam Antiochenum. 
^7	  Tuus autem socius uacuus et inanis ab his omnibus esse probatur, quoniam nullum istorum ei uidere contigit preter illos duos, quos tu nosti, scilicet, Sergium, qui se Nestorium dixit, et Johannem, qui cognominatur Hubarre (ed. Muñoz Sendino, p. 432) La lectura Hubarre es una deformación de Buhaire (=Bahira) que es la que ofrece el codex optimus de la Risâla (Paris, Bibliothèque de l’Arsénal 1162, fol. 164v.  l. 15). Me parece oportuno hacer dos precisiones adicionales sobre esta cuestión. De un lado, el nombre de Johannes se encuentra ya en la versión original árabe de la Risâla (trad. Bottini, p. 212); por otra parte, la noticia en cuestión no fue recogida por Vicente de Beauvais en su Speculum Historiale, entre las restantes secciones del Pseudo Al-Kindì que aquel incorporó a su compilación.   
^8	  D’Ancona (122-123, n. 108) da como autoridad más antigua para esta noticia a Filippo da Bergamo: si dice che Macometto componesse l’Alcorano con l’aiuto di Giovanni d’Antiochia eretico, di Sergio ariano e d’un certo altro giudeo astronomo (Supplemento delle cronache uniuersali del mondo, Venezia, 1581, p. 336)
^9	  Así en Vicente de Beauvais (23, 39) y, en términos similares, en la Legenda Aurea (cap. 181, p. 1263) y en la crónica de Martin Polono (cit. D’Ancona, 115 n. 69)
^10	  Erroris spiritus in speciem uulturis ei apparens os aureum sibi ostendens angelum Gabrielem esse se dixit. (Eulogio, Liber apologeticus martyrum 16, ed. Gil: CSM, 484) Utpote qui inreptionem zabuli sentiens angelum lucis leuiter credidit (Paulo Álbaro, Indiculus Luminosus 28, ed. Gil CSM, 303). Diabolus (...) transformans se in angelum lucis ad quendam arabicum et uersutissimum hominem, nomine mohomat, in Gabrielum se angelum mentitus accessit (Passio Nunilonis et Alodie 5, ed. Riesco Chueca, p. 289)  Obuiam habuit diabulum habentem os aureum, et dicentem se esse Gabrielem archangelum missum a Deo ad ipsum (Hugo de Flavigny, ed. MGH S.S. VIII, 323). Por su parte, Marcos de Toledo, en el prefacio a su traducción del Corán, se separa de la versión más común, al dar como fingidos los trances epilépticos y las revelaciones del ángel: in presentia omnium ficte quasi morbum patiens caducum in terra prostrabat se uiolenter et ut in epilenticis fieri solet (...) Cumque turbatis iam oculis quasi a demonio arreptus exurgeret, dicebat populo suo quod angelus Gabriel a Deo mittebatur ad ipsum, qui prosternebat  eum in terra, et in corpore ipsum uexabat et in anima (ed. D’Alverny, 263-264). Tal es también el parecer de Rodrigo Ximénez de Rada en su Historia Arabum 6, 20-25.
^11	  Et ne quis mihi obiciat Sarracenos (...) quasi ad eos Euangelium Christi necdum peruenerit, peruenit quidem et receperunt Dei notitiam, sed male seducti a quibusdam pseudoapostolis, ut ita loquar, Nicolai discipulis, propriam sibi, tam ex ueteri testamento quam ex nouo, condiderunt legem. (PL 120, col. 840c-d). De hecho, es posible que en este pasaje se encuentre precisamente el punto de arranque de la tradición que asocia a Mahoma con los nicolaítas.  
^12	  Putant enim quidam hunc Nicholaum illum unum ex septem primis diaconibus fuisse, et Nicholaitarum ab eo dictorum sectam, quae etiam in apochalipsi nominatur, hanc modernorum Sarracenorum legem existere. Somniant et alii alios, et sicut lectionis incuriosi et rerum gestarum ignari, sicut et in aliis casibus, falsa quaelibet opinantur (Pedro de Cluny, apud PL 189, 653a). Hic fuit Mafometus, id est graciosus, non Nicholaus, falso plures autumant, cum sexcentis annis elapsis post aduentum Ihesu Christi hic uenisset in mundum ad predicandum arabibus (Marcos de Toledo, ed. D’Alverny, 265). Otro testimonio de escepticismo, ya anterior al de Pedro de Cluny, puede verse más adelante.
^13	  In maurorum libris scriptum est quod Axa (...) dixit quod quando Mahometus in mortis angustia erat, petit ab illa uas aquae,et manu propria faciam suam lauit,et postea aquam super se effudit. Et hac de causa, aliqui christianorum  dixerunt quod hoc Mahometus fecit ad ostendendum, in eo quo potuit modo, in baptismo esse salutem animarum, sicuti christiani dicunt et faciunt. Sed daemones quibus oboediuit et seruiuit illi non dederunt locum ut hoc ore prorpio declararet, diceret et confieteretur (cit. D’Ancona, 138-8, n. 164)
^14	  Testigos de esta versión son, entre otros, Embricon de Mainz, Guibert de Nogent, Adelphus, Mateo Paris y varios cantares de gesta franceses citados por D’Ancona (92).
^15	  Ediciones: Faustino Arévalo: Sancti Isidori Hispalensis episcopi opera omnia. Roma, 1798, 452-492, edición reimpresa en PL 82, col. 19-56, y en los Acta Sanctorum (t. X, Apr. 4, 327-364)  Esta obra a menudo ha sido adjudicada al propio Lucas de Tuy, pero ya Arévalo (PL 81, 938b-c) dio algunos argumentos en contra, que retoma, sin añadir nada sustancial, Alija Ramos.
^16	  Transcribo el texto a partir de la edición de Flórez: Veniente autem eo haud procul ab Hispali, nuntiatum est ei quod quidem Machometus inauditarum opinionum ore uipereo infecerat audientes, et draco magnae trabis quantitatem excedens ore flamiuomo plura suburbia redegerat in solitudinem. Quo audito misit nuncios qui Machometum uinculis adstrictum suo aduentui praesentarent. Sed humani generis inimicus apparuit, dicens Machometo: “adversarius noster adest Isidorus: uelociter igitur ab Hispania discede, quia eius praesentiam nec tu, nec angeli Dei potestis sustinere”. Cui Machometus: “Quid est hoc nouitatis, quod angeli mortalis hominis praesentiam sustinere non ualent?” Ad hoc diabolus: “ne dixeris nouitatis, sed plurimae antiquitatis. Nam primus homo cui angeli deputati erant ad custodiam, de paradiso eiectus est circumuentione diaboli, et angeli Dei in nullo eum iuuare potuerunt” Cui Machometus: “Et si Isidori instantiam me minime proficere praesciebas, quare totam Hispaniam per me lucraturum dixisti?” Ad hoc diabolus: “Ex diuina reuelatione cognoui eum Romae remansisse, sed proposita diuinae uoluptatis aliquando immutari uidentur propter nequitiam hominum, et propter poenitentiam: propter nequitiam, ut terrae pretellatio dandae promissionis filiis Israel; nondum enim, ait Scriptura, completae sunt iniquitates Amorraeorum; propter poenitentiam, ut in populo Niniue, cui propter poenitentiam misertus est Deus. Nunc igitur festina hinc, et uade in Africam, in gentem magnam futurus; docesque ibi praecepta mea: nondum enim completae sunt iniquitates Hispanorum”. Conuocatis itaque suis, Machometus cuncta narrauit eis per ordinem, et accelerauit fugam. Et ueniens in Africam innumeram Ismaelitarum gentem seduxit. Venientes autem nuncii Isidori Cordubam, et non inuenientes Machometum, ad mare usque persequentes, quibusdam de suis captis, reuersi sint ad sanctum doctorem. Era DCLVI prophetauit Machometus in tempore Sisebuti Gothorum, et in tempore Heraclii Romani imperatoris. Decem annis sectam ontinuit, et obiit era DCLXVI, anno Heracliii XVII, et docente in Hispania Isidoro. (España Sagrada IX 388-9; cf. PL 81, 76-81).
^17	  En el volumen 136 de la Patrología Latina figuran, en efecto, un chronicon y una miscelánea de noticias relativas a Hispania atribuidos a Liutprando de Cremona. Los pasajes encausados, en los que el autor dice seguir la crónica de Máximo, son los siguientes: (Era) DCXLV. (Annus) DCVII: Mahumetus uirus erroris sui fundens per Hispanias, Cordubae, Hispali, Toleti coepit seminare: ab Aurasio (sic) toletano archiepiscopo Toleto pellitur: catholique doctores uerbo scriptoque nefarium errorem persequuntur (col. 973). (Era) DCLIII. (Annus) DCXV: Mahumetus pseudopropheta Cordubae praedicat. (col. 977) (Era) DCIX: Mahumetus libros erroris sui in Arabia uulgat. (col. 981). 
^18	  Para Aimerico, sigo la edición de H.F. Reijnders, publicada en Vivarium 9, 1971, 119-137; 10, 1972, 41-101 y 124-176. Para Siguino, la de C.H. Kneepkens-H.F. Reijnders, Leiden, Brill, 1979. Quiero expresar aquí mi agradecimiento a la doctora Estrella Pérez Rodríguez, que me puso al corriente de la existencia de estas ediciones y me facilitó gentilmente los textos. 
^19	  Los códices B, F y G dan la variante Adocin.
^20	  Ediciones de Díaz (163-4) y Gil (CSM, pp. 709-10). En el estudio citado Díaz data la copia del códice rotense entre 1030 y 1060 y sitúa la fecha de composición del texto en fecha posterior al siglo IX.  
^21	  Remito a los estudios de Abel y Levi della Vida. En lo tocante a la época de composición del apocalipsis sirio-árabe, Abel lo sitúa al principio del siglo IX en función de ciertas alusiones históricas. Della Vida, sin embargo, se pronuncia por una datación posterior.  
^22	  ¿Nos encontramos ante un testimonio más, todo lo vago que se quiera, de la afinidad que trazaron los teólogos medievales entre arrianismo e Islam, sobre todo en materia de cristología?
^23	  Éste no es un nombre desconocido en el episcopologio visigótico. Un Teudisclus, obispo de Baeza, subscribió las actas del concilio XVI de Toledo (a. 693). Otro Theodisclus, obispo de Lamego, participó en el I concilio de Mérida (a. 666). García Moreno identifica a este último con el discípulo de Fructuoso mencionado en la Vita del santo bracarense (8): ... ex quibus plerique ad pontificalem, duce Domino, conscenderent honorem. Inter quos unus sofisme, intelligentieque peritiam indeptus, nomine Teudisclus... Remito a García Moreno (1974: 271, 488)    
^24	  Remito a Linehan (1993, loc. cit.)
^25	  Remito a las comentarios de Nicolás Antonio en PL 96, 28b-c y PL 136, 937b-c.
^26	  Omito consignar las ediciones ya citadas en el cuerpo del trabajo o en las notas.
